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ESTATUT DEL DISCURS CRISTIA SOBRE DÉU 
EN LA CULTURA MODERNA1 
por Josep HEREU 1 BOHIGAS 
1. Secularització de la teologia cristiana en el pensament modern 
Evangelista Vilanova, en el primer volum de la Historia de la Teologia cristiana, 
escriu: «LYedat mitjana concebé el pensament com a materia a transmetre. Al cim, 
Déu que s'expressa en els llibres revelats; en aquests textos hom hi troba tota la 
veritat; el Verb és en darrer terme el primer Doctor. De Déu, la revelació passa 
jerhrquicament als ingels, després als homes; entre els homes, els apdstols i els 
profetes estan al capdamunt; després els pares de l'Església, després el doctor o 
professor, que ensenya als estudiants la veritat. En aquesta jerarquia magistral 
l'ensenyament es comunica en cascada (...) L'escola -continua més endavant 
E. Vilanova- només és un cas particular en un univers totalment escolar, on la 
veritat és un bé preciós que hom rep i dóna. L'edat mitjana no és escolastica per 
atzar; ho és perque la seva visió del rnón esta centrada en un Déu que ensenya 
l ' ho rne~~ .  
En aquesta visió del món, I'estatut de la teologia era un estatut privilegiat, fins 
al punt que rebia el qualificatiu de regina scientiarum, com recorda Kant3. Perd la 
visió del rnón de l'epoca medieval és diametralment oposada a la concepció del 
rnón de l'home modern, no tant pel que fa als continguts de la reflexió com pel 
metode d'accedir a la veritat. El centre incontestat de la visió medieval del rnón 
és Déu, mentre que el centre de la concepció moderna del rnón és l'home. El sa- 
ber, a la vegada, per a l'home modern és una conquesta, no un aprenentatge en 
1. Aquest tema ha estat objecte d'estudi, entre altres, per part de L1. DUCH, Religió i rnón modern, 
Montserrat 1984, i J. GIL, Teologia de la religió 1, dins Revista Catalana de Teologia XII (1987) 337- 
410; 11, dins RCatT XIII (1988) 59-114; i 111, dins RCatT (1988) 315-363. La perspectiva que jo adop- 
taré és diversa de la d'aquests dos autors, a la vegada que complementaria. Per a més informació tema- 
tica i bibliografica, vegeu la meva col.laboraci6 en el tercer volum de la Historia de la teologia cristiana, 
d'E. VILANOVA, Barcelona 1989. 
2. E .  VILANOVA, Historia de la teologia cristiana 1, Barcelona 1984, p. 379. 
3. 1. KANT, Kritik der reinen Vernunft, A VIII. 
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el sentit medieval. 1 només en la mesura que l'home modern sigui capaq d'apren- 
dre i d'escoltar, en un sentit no necessariament teolbgic del terme, podra el dis- 
curs sobre Déu, i sobre el Déu cristia, tornar a trobar un lloc en la reflexió huma- 
na sense que per aixb aquesta hagi de renunciar a les funcions legítimes de la raó. 
El pensament modern s'insereix en la cultura moderna com una mena de «rup- 
tura». Aquesta «ruptura» que representa el pensament modern és fruit de l'inter- 
acció de diversos factors que de manera complexa afecten els diferents camps del 
saber, de la cultura en general i de l'evolució de la societat en 1'Europa postmedie- 
val. Vegem-ne alguns dels trets més significatius. 
En primer lloc cal destacar que Europa pren consciencia que esta dividida en 
dues o tres grans confessions religioses, les quals, a més, des del punt de vista geo- 
grific, queden circumscrites en espais ben determinats, com és el Nord reformat 
i el Sud catolic. La ramificació i la diversitat de confessions religioses abona el 
convenciment d'una veritat comuna a tots els homes. El pas d'aquesta convicció 
a una religió natural i racional és ficil de comprendre. Perb és important de re- 
marcar que aquest pas no és fruit d'un esdeveniment científic, sinó vital. Ja que 
fou el sentiment creixent del caracter intolerable de la lluita entre les confessions 
religioses el que va portar finalment al concepte de religió natural4. Tal com indica 
Spinoza, només un bé que es comunica a tots els homes és font de comunió. 1, per 
aquest motiu, la racionalitat filosofica evacua tota «racionalitat» dita positiva o re- 
veladas. Els problemes religiosos passen d'aquesta manera de mans d e l ~  teblegs a 
les dels filosofs, i es va constituint així un sistema natural, no sols en teologia i fi- 
losofia, sinó també en el dret, la política i la ciencia, com veurem tot seguit. S'eri- 
geix, en definitiva, una forta autonomia dels homes enfront de les esglésies i llurs 
pretensions; raó i consciencia es configuren com a poders etico-religiosos per da- 
munt de les divisions eclesiastiques. 
Esta fora de dubte també que l'emancipació dels diferents ordres de la cultura 
i sobretot de la filosofia i de la ciencia respecte de la jurisdicció teolbgica ha repre- 
sentat un paper decisiu en el procés d'aquella «ruptura»6. Pel que fa a la filosofia, 
el paper de Descartes és, en el sentit que aquí ens interessa de subratllar, essen- 
cia17. L'objectiu fonamental de Descartes radica a assolir la veritat filosbfica per 
mitja de la raó: aquest és el postulat de tota la seva vida. No dóna res per suposat 
que no sigui evident i indubtable. D'aquesta manera entén desenvolupar un siste- 
ma de proposicions vertaderes impermeable a l'escepticisme8. El seu metode ha 
de proporcionar certesa i evidencia, i el model que li servira de base sera el de la 
«matematica» (mathesis universalis), aplicable a tots els sabers; metode que sera 
4. Sobre aquest tema, vegeu W. DILTHEY, Hombre y mundo en los siglos XVI y XVII, México 
31978 (trad. E.  Imaz), especialment pp. 103-254. 
5. El Tractatus theologico-politicus de Spinoza pot ser considerat el primer intent d'una «desmitolo- 
gitzación de I'Escriptura. 
6 .  Cf. E. HIRSCH, Geschichte der neuern evangelischen Theologie 1, Gütersloh 51975, p. 22. L'obra 
de Hirsch, en cinc volums, representa un estudi gairebé exhaustiu de la teologia evangelica i la seva re- 
lació arnb el pensament modern. 
7. Vull destacar I'estudi clissic d'H. GOUHIER, La pensée religieuse de Descartes, Paris 1924, així 
com el rnés recent de J. L. MARION, Sur la théologie blanche de Descartes, Paris 1981. 
8. No podern oblidar que un dels períodes histbrics de més difusió i cultiu de I'escepticisrne fou el 
s. XVII, amb figures tan significatives com Montaigne o Charron. 
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desenvolupat per Spinoza9 i sobretot per ~e ibn iz '~ .  Pero el que ens interessa de 
subratllar en la filosofia cartesiana és la substitució del metode d'autoritat, acredi- 
tat en l'epoca medieval, per l'argument de la raó clara i evident. Descartes no es 
proposa de rebutjar el passat corn a fals; el que cal és redescobrir-lo corn a verta- 
der, és a dir, fonamentat en la raó. El lloc de la certesa originaria és traslladat de 
Déu a l'home: el cogito és el primer principi de la filosofia cartesiana. Poc importa 
que en l'ordo essendi sigui primer l'existencia de Déu; el viratge ja havia estat do- 
nat al posar l'autocertesa del cogito corn a certesa primera. 
El pensament cartesia dubta de tot excepte de si mateix. És en aquest sentit que 
Heidegger diu que l'home modern ha esdevingut subjecte: des d'ara sera el1 qui 
donara fonament a tota la restall. Ara bé, la independencia de la filosofia corn a 
ciencia autbnoma (ancilla theologiae per als medievals) enfront de la teologia no 
significa, pero, que els seus continguts es desviin de les qüestions religioses. Que 
en general la cultura moderna representi una lluita contra la cultura eclesiastica no 
significa que no n'hagi sofert la influencia, fins al punt que, en molts aspectes, la 
modernitat pot ser qualificada com una teologia cristiana secularitzada, l'arrel de 
la qual, remotament, podem trobar-la en la reforma protestant, un cop desvirtua- 
da del seu contingut religiós12. El mateix Hegel va recollir aquesta herencia lutera- 
na de l'autonomia del subjecte enfront de la tradició i l'autoritat exterior. 
Les adquisicions de la nova ciencia tenen també una importancia decisiva per a 
la teologia. L'astronomia copernicana desplacava la terra corn a centre de l'uni- 
vers i la col.locava entre els planetes. Aixo significava minar els fonaments matei- 
xos de l'ordre cosmic tradicional amb la seva estructura jerarquica i amb la seva 
oposició qualitativa entre el regne celest supralunar de l'ésser immutable i la regió 
terrestre sublunar del canvi i la corrupció13. Aquesta revolució, que culminara en 
Newton, té els seus inicis en Copernic i Galileu entre altres. El punt cabdal del 
pensament newtonia era, en efecte, demostrar que els moviments dels cossos ter- 
restres obeeixen les mateixes lleis que els cossos celests, trencant així la teoria 
aristotelica que els cossos terrestres i celests obeeixen lleis diferents. D'aquesta 
manera quedava unificat per primera vegada tot l'univers físic14. 
9. L'obra major de SPINOZA és I'Ethica more geometrico demonstrata; a més, Spinoza és autor dels 
Renati Descartes Principiorum philosophiae pars prima et secunda more geometrico demonstratae. 
D'entre la bibliografia sobre Spinoza, vull fer menció especialment de V. DELBOS, Le spinozisme, Paris 
1916; J .  LACROIX, Spinoza et le probleme du salut, Paris 1970; A. MATHERON, Le Christ et le salut des 
ignorants chez Spinoza, Paris 1971, i la «Introducció» de R. CAILLOIS a les Oeuvres completes de Spino- 
za, Paris 1954. 
10. Dos estudis de J.  BARUZZI, Leibniz, Paris 1909, i Leibniz et l'organisation religieuse de la terre, 
Paris 1907, contenen una bona presentació del pensament i I'obra de Leibniz. Vegeu també I'estudi de 
B. RUSSELL, Exposición crítica de la filosofia de Leibniz, Buenos Aires 1977 (trad. H. Rodríguez). 
11. M. HEIDEGGER, L'époque des conceptions du monde, dins Chemins qui ne menent nulle part, 
Paris 1962 (trad. W. Brokmeier), pp. 99-146. 
12. Sobre aquest punt, vegeu E. TROELTSCH, Elprotestantismo y el mundo moderno, México 31967 
(trad. E. Imaz), especialment pp. 94s .  
13. Sobre aquest punt, vegeu A. KOYRÉ, Del mundo cerrado al universo infinito, Madrid 1979. 
14. Cal assenyalar, amb tot, que el pensament de Newton era profundament religiós, corn ho mos- 
tren els seus escrits sobre qüestions religioses en general i bíbliques en particular. Vegeu, sobre aquesta 
qüestió, F. E. MANUEL, The religion of Zsaac Newton, Oxford 1974. 
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La societat, igual que la naturalesa, esta regulada harmonicament per lleis. El 
dret natural, com la religió natural i la ciencia, neixen de la filosofia que prescin- 
deix del sobrenatural i substitueix l'ordre immanent de la naturalesa a l'acció i la 
voluntat personals de Déu. Per a Hobbes, per exemple, el dret natural dels hu- 
mans no es pensa ara des de la idea de Déu, sinó des del postulat fonamental de 
la física de Galileu. Contra Bellarmino, Hobbes refusa d'admetre que el papa pu- 
gui derivar de la seva sobirania espiritual una sobirania temporal en els territoris 
d7altres estats15. El dret del sobira deriva del contracte, no de Déu; el Leviathan, 
com a model polític de l'estat absolut, és la negació de l'arquetipus político-reli- 
giós del regne de Déu, i la formació dels grans estats destrueix el somni d7un im- 
peri eclesiastic universal. 
En un altre ordre de coses, s'imposa la intramundaneitat de l'orientació de la 
vida. Ha desaparegut del món modern l'ascetisme religiós com a negació del món 
i de la vida. En aquest sentit són importants les analisis de M. weber16. 
a) La consciincia il.lustrada 
La ruptura que representa la modernitat en l'ordre de la historia de les idees 
queda més reflectida en el que s'anomena generalment Zl.lustració. La Il~lustració, 
més que un període historic concret, difícil de saber on comenqa i on acaba, és 
una nova visió del rnón («Weltanscha~ung>>)'~. 
El major fenomen d'aquest període és un desplaqament del punt de vista de la 
reflexió filosofica. La recerca de la veritat es converteix en un combat per la veri- 
tat contra totes les formes d'opressió i reacció que s'oposen a l'esperit de les 
llums: el convenciment generalitzat és que els defectes dels homes tenen la font en 
la ignorancia. La veritat, segons aquesta concepció, és una conquesta més que no 
pas una possessió. 
El nou paper assignat a la raó en l'epoca ilalustrada té com a contrapartida 
l'emancipació de 17esperit huma de tot imperatiu transcendent: la raó il-lustrada és 
una raó que es basta a si mateixa. Els deures religiosos envers Déu es convertei- 
xen en deures filantropics envers els homes, i les diferents disciplines i camps del 
saber s'aniran desenvolupant amb independencia del control eclesiastic. En aquest 
sentit el s. XVIII és de laicització, encara que la divisa mateixa de la Revolució 
15. D'entre els estudis dedicats a Hobbes, vull destacar el de R. POLIN, Hobbes, dieu et les hom- 
mes, Paris 1981. 
16. Vegeu l'obra de M. WEBER, L'etica protestant i l'esperit del capitalisme, Barcelona 1983 (trad. 
J. Estruch). 
17. La bibliografia sobre la Il~lustració és tan copiosa, que em limitaré a indicar alguns estudis 
classics de tipus general que, per diferents motius, considero més significatius: E. CASSIRER, Filosofía 
de la Ilustración, México 31972 (trad. E. Imaz); P. GAY, The Enlightenment. An Interpretation 1, Lon- 
don 1967, i 11, London 1970; G. GUSDORF, Lesprincipes de lapensée au siecle des lumieres, Pans 1971; 
La conciencia cristiana en el siglo de las luces, Estella-Navarra 1977 (trad. A. Ortiz); P. HAZARD, El 
pensamiento europeo en el siglo XVIII, Madnd 1958 (trad. J. Marías); K. BARTH, Images du XVIII si& 
cle, Neuchitel 1949 (trad. P. Godet); P. HAZARD, La crise de la conscience européenne 1 i 11, Paris 
1961. 
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Francesa -igualtat, llibertat, fraternitat- sigui d'arrel cristianala. L'home passa 
de dependent de Déu a autonom en tots els dominis. 
Pel que fa a la naturalesa, la llei que obeeixen els éssers singulars no els ha estat 
prescrita per cap legislador estrany, sinó que radica en llur propi ésser i ens és cog- 
noscible. El s. XVIII esta convenqut que, per primera vegada en la historia, es po- 
dra prendre els secret a la naturalesa: aquesta deixara de ser un misteri. Pero per 
a aixo cal prescindir de tot plantejament transcendent, ja que tals plantejaments 
han estat els que han impedit a l'esperit huma d'apoderar-se de la naturalesa. 
Pel que fa a la historia, la filosofia de les llums lluita contra el poder de la tra- 
dició i de l'autoritat. De la mateixa manera que en la naturalesa, cal descobrir en 
la historia la seva racionalitat. L'home és autor del món historic. Així quedava 
dessacralitzat l'esquema de la historia, que consistia a descobrir-hi el pla de Déu. 
Turgot i Condorcet -i més endavant Comtelg- aniran arraconant la teologia a 
mesura que vagi emergint la llum de la raó, contraposant-se d'aquesta manera al 
model tracat per Bossuet i el seu Discours sur l'histoire universelle. Combativa en 
l'ordre epistemologic, no ho és menys la raó ilelustrada en l'ordre historic, en el 
qual acabara essent revolucionaria; la raó és entronitzada, en el sentit més mate- 
rial del terme, en nom de les lleis eternes de la naturalesa, i la tradició, desbanca- 
da per causa de la seva arbitrarietat obsoleta. 
L'ordre religiós no és exempt de les crítiques de la raó i1-lustrada. Totes les reli- 
gions positives són considerades heretiques i cismatiques respecte de la religió na- 
tural. Les religions positives són considerades com a obstacles a la unitat, font de 
fanatismes i guerres santes que posen en entredit la tolerancia. Un dels represen- 
tants més insignes d'aquesta tolerancia ilelustrada és Bayle20, al costat d'altres filo- 
sofs rellevants com Voltaire21 i Locke. Locke, per exemple, volia evitar tot fana- 
tisme religiós irracional i instaurar un cristianisme r a ~ n a b l e ~ ~ .  Pero el més impor- 
tant d'assenyalar des del punt de vista teoric és que la nova religió universal il.lus- 
trada engloba tota criatura humana. La descoberta d'una finalitat comuna a tots 
els pobles de la terra, el contacte amb gran quantitat de pobles no cristians, el pas 
en definitiva de la cristiandat a la humanitat, més que una dessacralització, realit- 
za una transferencia del sentit ,del sagrat: d'una universalitat religiosa es passa a 
una universalitat secular. El cristianisme ja no pot pretendre de tenir el monopoli 
18. Aquesta és la tesi de K. LOWITH, exposada en el seu llibre De Hegel a Nietzsche, Buenos Aires 
1968 (trad. E. Estiú). 
19. L'obra principal de CONDORCET és significativa d'aquest esperit: Esquisse d'un tableau histori- 
que desprogres de ['esprit humain, que data de 1749. Pel que fa a Comte, vull fer menció dels següents 
estudis sobre el seu pensament que tenen interes per a la teologia: J. M. PETIT SULLA, Filosofía, polí- 
tica, religión en Augusto Comte, Barcelona 1978; J .  LACROIX, La sociologie dlAuguste Comte, Paris 
1957; H .  DE LUBAC, El drama del humanismo ateo, Madrid 21967. 
20. BAYLE és un autor relativament poc conegut, a pesar del seu monumental Dictionnaire histori- 
que et critique, la seva obra més important. Una presentació global i documentada del seu pensament 
i de la seva vida és la d'E. LABROUSSE, Pierre Bayle 1, La Haye 1963, i 11, La Haye 1964. 
21. Un estudi remarcable sobre Voltaire és el de R. POMEAU, La religion de Voltaire, Paris 21969. 
22. Aquest és el títol d'una de les seves obres: The reasonableness of Christianity. Sobre Locke, po- 
deu veure: R. 1. AARON, John Locke, Oxford 31973; R. POLIN, La politique morale de John Locke, Pa- 
ris 1960; Ch. BASTIDE, John Locke. Ses théories politiques et leur influence en Anglaterre. Les libertés 
politiques, llÉglise et I'État, la tolérance, Geneve 1970. 
374 JOSEP HEREU 1 BOHIGAS 
de la veritat religiosa. La nova religió de la raó esta fonamentada en la propia na- 
turalesa de la raó, independentment de tota revelació. Són dignes de menció en 
aquest sentit l'obra de Toland i Tindal a Anglaterra23, i la de Reimarus i Lessing 
a ~ l e m a n y a ~ ~ .  Lessing veia en totes les religions simples etapes on es realitza la 
religió ideal de la humanitat, sota la qual s'uniran algun dia tots els homes auten- 
ticament sincers. La historia és la revelació, per a Lessing. La revelació no és res 
més que l'educació del genere huma: l'educació no dóna a l'home res que aquest 
no tingui ja, només que li ho dóna de manera més rapida i f i ~ i 1 ~ ~ .  
b) Romanticisme i idealisme 
Pero el món il-lustrat comenqa a fer crisi amb l'adveniment del romanticisme i 
els moviments que el preparen, especialment Sturm und Drang a Alemanya. Pero 
no sols a Alemanya, sinó que ja en l'ambit frances cal destacar la figura de Rous- 
seau, que tot i pertanyer cronologicament al període il.lustrat, conté ja en el seu 
pensament els trets que seran característics del romanticisme: naturalisme, senti- 
ment, individ~alisme~~. Per a Rousseau, en efecte, l'home en estat de naturalesa 
no és ni bo ni dolent en el sentit moral d'aquests termes. La seva innocencia no 
és el contrari de la seva culpabilitat, sinó de la seva ignorancia. L'estat de natura- 
lesa és l'estat de la pura transparencia, sense misteris, l'estat del sentiment enfront 
de la raó. 6 s  la revelació d'una harmonia que és la de l'univers del jo on són abo- 
lides les contradiccions de la raó. És més un estat tendencia1 que un estat donat; 
un desig més que no pas una possessió; un lloc on s'ha d'arribar, que també pot 
ser vist com un retorn. La raó, segons Rousseau, és capas de construir sistemes 
coherents, aparentment irrefutables i completament falsos. La certesa del cor pot 
ser absoluta i privada de proves que li permetin de justificar-se. Aquest sentiment 
interior és la veu comuna de la raó en tots els homes. El designi últim de l'obra 
confessional de Rousseau és presentar-se davant de tothom en la seva unicitat in- 
dividual: no perque es cregui modelic, ni especialment bo, sinó perque és diferent, 
i en aixo resideix el seu valor. 
De la mateixa manera que Rousseau, el romantic concep una anima que expe- 
rimenta intensament l'amor per la naturalesa, que es consumeix en totes les seves 
emocions i en els seus dolors, i que en el fons sempre es busca a si mateixa en tot 
23. L'obra principal de J. TOLAND és Christianity not mysterious, or a Treatise showing that there 
is nothing in the Gospel contrary to reason, London 1696. Pel que fa a M. TINDAL, la seva obra princi- 
pal és Christianity as old as Creation, or the Gospel a Republication of the Religion of Nature, London 
1730. 
24. Els escrits de Reimarus varen ser, en part, donats a coneixer per LESSING sota el títol de Frag- 
ments de Wolffenbüttel. Sobre Lessing, vull destacar dos estudis de caire general molt orientadors: el 
que li dedica- K. BARTH, dins La théologie protestante au XIX siecle, Geneve 1946, trad. L. Jeanneret; 
i el que li dedica W. DILTHEY dins Vida y poesía, México 31978, pp. 27-125. 
25. L'obra en que G.  E. LESSING tracta especialment aquesta qüestió s'intitula Erziehung des Men- 
chensgeschlechts, Berlin 1780, complementaria del Nathan der Weise, Berlin 1779. 
26. Sobre Rousseau, podeu veure A. PINTOR-RAMOS, El deismo religioso de Rousseau. Estudios 
sobre su pensamiento, Salamanca 1982; I'excel.lent estudi d'H. GOUHIER, Les méditations méthaphysi- 
ques de J.J. Rousseau, Paris 1970; i les pagines que li dedica K. BARTH en Images du XVIII siecle, Neu- 
chatel 1949 (trad. P. Godet), pp. 79-151. 
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el que fa27. Per al romanticisme la naturalesa és una naturalesa divinitzada que 
permet una revelació gradual de Déu. Déu es fa naturalesa, la qual cosa comporta 
el rebuig de tot dualisme: la realitat és l'automanifestació de la raó infinita, tesi 
central de l'idealisme. El romanticisme -i l'idealisme- esta, en aquest sentit, for- 
tament influit per la mística renano-flamenca -Paracels, Bohme, E~khardt-~*, 
mística d'encuny monista, la versió filosofica de la qual sera la dialectica idealista. 
Contribueixen a comprendre la visió romantica del món alguns descobriments 
contemporanis, com l'electricitat o el magnetisme, exponents d'una forqa oculta 
en la naturalesa, que es contraposen al mecanicisme dominant en el període il-lus- 
trat. Aixo fa que la filosofia romantica de la naturalesa sigui al mateix temps una 
filosofia de l'esperit i que el panteisme en sigui el tret dominant, ja que els pensa- 
d o r ~  romantics reaccionen contra la tendencia a situar Déu fora del món. Aquesta 
presencia de Déu, immanent a la naturalesa, és una presencia-absencia que es ma- 
nifesta i s'amaga a la vegada. 
Si el prototipus del pensament il-lustrat era Newton, el model del pensament 
romantic és Goethe. L'espai de Newton no és un espai vital; la rebelalió de Goe- 
the contra la tirania de Newton és una lluita per la vida, oprimida i alienada per 
la reducció galileana de l'univers a formes geometriques i matematiques. Déu és 
fins a tal punt I'essencia de tot que es fa impossible de separar la seva immanencia 
de la seva transcendencia; no pas perque es tracti d'una religiositat cristiana, sinó 
que el seu model és la religiositat panteístico-romantica. També la «nova religió» 
ideada per Schlegel és una religió de la vida eterna centrada en el més-en&, de la 
vida de l'infinit enmig de la finitud. Gran admirador de Lessing, la «nova religió» 
de Schlegel seria una metamorfosi, del tot secularitzada, del cristianisme; es con- 
fondria amb la cultura, i el seu objecte seria la humanitat. Per a Novalis, la natu- 
ralesa és un temple amb inscripcions jeroglífiques indesxifrables per als savis, pero 
accessibles als poetes en quant elegits de D ~ u ~ ~ .  
La filosofia idealista, per la seva banda, esta estretament vinculada a la concep- 
ció romantica del món30. El centre del pensament és la naturalesa, pero no consi- 
derada com el contrari de l'infinit, sinó com la seva expressió. Deus sive natura, 
deia Spinoza. No en va és Spinoza un dels pensadors més estudiats a l'epoca ro- 
mantica. Déu és identificat a la naturalesa, i la llibertat no sera altra cosa que I'ac- 
ceptació de la necessitat. 
Un tema teoldgic central com el de la relació entre Déu i el món ocupa un lloc 
important en les especulacions dels idealistes alemanys. Hi ha una tendencia a 
desmitificar els dogmes cristians, convertint-los en un moment del procés d'una fi- 
27. Sobre el període romantic, són de gran utilitat les dues obres de G. GUSDORF, ondéments du 
savoir romantique, Paris 1982, i Du néant a Dieu dans le savoir romantique, Paris 1983. 
28. Sobre aquest tema, podeu veure l'estudi de L1. DUCH, Reformes i ortodoxies protestants: segles 
XVZ i X V I I ,  dins E .  VILANOVA, Historia de la teologia cristiana 11, Barcelona 1986, pp. 127-364. 
29. Tres estudis d'interks sobre la poetica romantica són: H. URS VON BALTHASAR, Gloria V, Ma- 
drid 1968 (trad. V. Martín-F. Hernández); W. DILTHEY, Vida y poesía, México 31978 (trad. W. Ro- 
ces); H. DE LUBAC, La posteridad espiritual de Joaquín de Fiore 1, Madrid 1989 (trad. J. H. Martín de 
Ximeno). 
30. A més de la bibliografia indicada en la nota precedent, vull fer menció de I'estudi classic de N. 
HARTMANN, La filosofia del idealismo alemán 1 i 11, Buenos Aires 1960, i de 1'excel.lent trilogia d'E. 
COLOMER, El pensamiento alemán de Kant a Heidegger 1, Barcelona 1986; 11, Barcelona 1986 i 111, 
Barcelona 1989. 
losofia especulativa. Per a la filosofia idealista, la revelació historica de Déu coin- 
cideix amb la revelació historica de l'ésser; d'aquesta manera, el finit es converteix 
en revelació de 17infinit: Déu i el món junts formen la totalitat de l'ésser implicat- 
explicat. Es privilegia la teologia negativa i la forma joanica del Nou Testament a 
fi de poder interpretar l'agape en funció de la gnosi. Així, per a Fichte3', la religió 
és reduida a la moral, concretament a la raó practica kantiana, contraposant-se a 
la religió positiva o revelada: Déu és identic a l'ordre moral de l'univers. Fichte, 
aixo no obstant, estava convencut que la seva doctrina de la religió coincidia amb 
la doctrina del cristianisme, tal com s'expressa en la seva font pura i autentica, a 
I saber, 17evangeli de sant Joan. L7evangeli de sant Joan és solament evangeli de 
17esperit, únic mestre vertader del cristianisme. Només el1 ha donat a la religió 
1 cristiana la seva vertadera consistencia i només e11 ens en descobreix la vertadera 
l significació. Historicament anterior a Jesús, Joan ens ensenya que l'esperit intervé 
l també després de Jesucrist. El regne dels cels no és altra cosa que el regne de la 
l raó i ha de ser establert definitivament per l'esperit. El cas més patent d'aquesta identificació del finit i de 17infinit, així com de la raó 
i de la religió cristiana, és sens dubte HegeP2: Hegel va concebre el món com a ex- 
plicació de Déu. És conegut que Hegel va arribar a la filosofia a partir de la teo- 
logia cristiana en la seva versió luterana. D7aquí que no sigui estrany que Hegel 
doni cabuda en la seva filosofia als grans temes cristians, després, pero, d'haver- 
los secularitzats i transformats en expressions de veritats racionals. El model privi- 
legiat de la seva filosofia sera el cristolbgic, ja que Crist ha reconciliat l'escissió en- 
tre l'huma i el diví. L'absolut, segons Hegel, surt de la seva intimitat i, anorreant- 
se a si mateix, es fa carn, és a dir, passa a allo finit i es perd en la naturalesa per 
a retrobar-se en la historia humana. En el cristianisme es consuma l'essencia de la 
religió com a unitat del diví i de l'huma. 1 el saber absolut no sembla res més que 
1:apropiació conscient de tot el que la consciencia ha anat aprenent al llarg del 
camí: d'aquesta manera el saber absolut s'eleva per damunt de la religió. Hegel, 
doncs, ens ofereix una visió especulativa del misteri cristiii, una secularització de 
la teologia cristiana. 
I c) Els mestres de la sospita 
Els successors de Hegel van seguir altres ~ a m i n s ~ ~ .  Per a F e ~ e r b a c h ~ ~  la religió 
no és altra cosa que l'expressió humana del desig huma. Perb la crítica de la reli- 
- 
31. Sobre Fichte, a més, podeu veure H. HEIMSOETH, Fichte, Madrid 1931 (trad. M. García Mo- 
rente). 
32. Tres estudis sobre Hegel dignes de rnenció són: A. LÉONARD, La foi chez Hegel, Paris 1970; J .  
HYPPOLITE, Génesis y estructura de la «Fenomenologia del Espíritu)) de Hegel, Barcelona 1974 (trad. F. 
Fernández Buey); R. VALLS PLANA, Del yo al nosotros. Lectura de la Fenomenologia del Espíritu de 
Hegel, Barcelona 1971. 
33. Tres obres molt diferents, pero totes tres importants, sobre aquest període, són: K. LOWITH, 
De Hegel a Nietzsche. La quiebra revolucionaria del pensamiento en el siglo XZX. Marx y Kierkegaard, 
Buenos Aires 1968 (trad. E .  Estiú); G.  LUKACS, El asalto a la razón. La trayectoria del irracionalismo 
desde Schelling hasta Hitler, Barcelona-México 21968 (trad. W. Roces); H. MARCUSE, Razón y revolu- 
ción. Hegel y el surgimiento de la teoría social, Madrid 61986 (trad. J. Frombosa - F. Rubio). 
34. Sobre Feuerbach, vegeu especialment i'estudi de G.  AMENGUAL, Crítica de la religión y antro- 
pología en Ludwig Feuerbach, Barcelona 1980. 
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gió sols és el negatiu d7un proposit positiu: 17antropologia. L'aspiració més gran de 
Feuerbach fou la transformació de la filosofia absoluta de l'esperit en filosofia hu- 
mana de l'home. El comencament de la filosofia genuina ja no era Déu o l7abso- 
lut, sinó l'home finit i mortal. La vertadera essencia de la religió cristiana no és la 
del Déu-home, sinó la de l'home com a tal. L'esskncia de la religió és igual a l'es- 
sencia de l'home. La teologia, per a Feuerbach, sols és antropologia. La reducció 
de la teologia a antropologia consisteix a afirmar que l'objecte de la consciencia 
no és res més que l'essencia propia objectivada: Déu és el mateix que el genere 
humi. L'home va projectar la seva esskncia fora de si (alienació). La negació de 
Déu (ateisme) és solament la cara negativa de l'altre postulat positiu: l'afirmació 
de l'home (antropologia) . 
La crítica més decisiva, pero, que s'hagi portat contra la religió i contra tota rea- 
litat transcendent és la de N i e t ~ s c h e ~ ~ .  Nietzsche ens anuncia no solament la mort 
de Déu, sinó de la raó i del sentit. Déu no pot ser substituit per cap altra cosa. La 
concepció platonico-cristiana de l'ésser és la gran mentida que cal desemmascarar. 
En Nietzsche té lloc, en efecte, una inversió de la metafísica, entenent per meta- 
física la posició de Déu i del món suprasensible. Nietzsche no col.loca l'home en 
el lloc de Déu, sinó la terra: aquesta ocupa el lloc del Déu cristii i platonic. 
Per aquest motiu Nietzsche representa, d'alguna manera, un punt final en la 
historia del pensament occidental. El recurs cartesii a l'autocertesa del cogito com 
a fonament de l'edifici del coneixement, no significava solament la inauguració 
d7un nou metode crític de reflexió gnoseologica; comportava també el doble pen- 
sament de l'autonomia del subjecte pensant i de la primacia de la raó, amb els 
quals Descartes venia a garantir a I'home modern, després de l'esfondrament del 
món medieval i l'escepticisme postrenaixentista, la seguretat perduda. Ambdós 
principis, el principi del subjecte i el principi de la raó, conflueixen inevitablement 
l'un vers l'altre, en la mesura que el subjecte es coficep primhriament com a sub- 
jecte pensant i, en conseqüencia, com un ésser racional. La raó esdevé així el lli- 
gam omnicomprensiu que enllaca el subjecte autonom amb Déu, el món i els al- 
tres36. La crisi esclata per primera vegada amb Nietzsche. 
Després d7aquest recorregut sumari, i enfront de la qüestió plantejada per 
Nietzsche, al qual es poden afegir els altes dos mestres de la sospita -Marx i 
Freud- seguint la terminologia de P. Ricoeur, la pregunta que s'imposa és la se- 
güent: no és aquesta «destrucció» un pas necessari per a una nova «fonamentació» 
del discurs sobre Déu? La destrucció, diu Heidegger en Sein und Zeit, és un mo- 
ment de tota nova fonamentació, comprenent-hi la destrucció de la religió, en 
quant ella és, segons Nietzsche, un «platonisme pel poble». És més enllh de la 
«destrucció» que es planteja la qüestió de saber que signifiquen encara pensa- 
ment, raó i fins i tot fe37. Es podria dir de Nietzsche el que Paca1 deia de Montaig- 
ne: és necessari com a primer pas per a una apologia de la fe, en el sentit que de- 
35. De la copiosa bibliografía sobre Nietzsche, destaco dues obres: E. FINK, La filosofía de Nietzs- 
che, Madrid 61984; P. VALADIER, Nietzsche et la critique 'du christianisme, Paris 1974. 
36. , Cf. E. COLOMER, El pensamiento alemán de Kant a Heidegger 111, Barcelona 1989, pp. 22s. 
37. Citat per P. RICOEUR, De l'interprétation, Paris 1965, p. 41. 
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sacredita tota apologetica que vulgui recolzar-se en la raó, pero és insuficient. La 
destrucció portada a terme per Nietzsche és potser només el pas necessari per a 
retrobar una nova fonamentació més autentica. 
2. Teologia com a hermeneutica 
El nou context social i cultural que ha sorgit del pensament modern i contempo- 
rani condiciona una nova visió de la teologia, escriu E. V i l a n ~ v a ~ ~ ,  no solament si 
es vol evitar que la paraula teologica deixi de tenir sentit per als cristians actuals, 
sinó pel seu mateix estatut. No és indiferent per al nostre tema que el món mental 
conegui la ruptura i la dispersió dels llenguatges intel-lectuals, i la consciencia que 
el pensament només existeixi com a llenguatge. Per a bé i per a mal, en efecte, el 
pensament esta consubstanciat amb el llenguatge, cosa que ha canviat la situació 
d'algunes disciplines, entre elles la teologia. La consciencia lingüística ens allibe- 
raria d'una mil-lenaria alienació, segons J. M. V a l ~ e r d e ~ ~ ,  tornant-nos a I'accepta- 
ció de la nostra realitat: no és que 17home estigui en el cos i utilitzi la paraula; 
l'home és cos i és paraula. 
Pero abans d7afrontar la perspectiva d'una teologia com a hermeneutica, em 
permeto de fer recurs a la filosofia kantiana40, perque en el pensament de Kant 
podem trobar els elements que ens permetin de formular una nova significació del 
llenguatge després de la crítica dels mestres de la sospita, en especial Nietzsche. 
No és que Kant hagi exercit una teoria del llenguatge avant la lettre, pero sí que 
ha exercit una crítica del llenguatge metafísic que, a la vegada que és crítica, no 
es pot identificar amb la crítica dels mestres de la sospita -Marx, Nietzsche i 
Freud-. Les tres preguntes kantianes són fonamentals per al descobriment del 
sentit del seu pensament: que puc saber?, que haig de fer?, que m'és permes d'es- 
perar?; a les quals s'ha d'afegir: que puc admirar?, la capacitat d'admiració essent 
la clau que impedeix de cloure el possible sistema kantia. 
Que puc saber? és la primera de les preguntes que Kant planteja. Pel que aquí 
ens interessa, anirem directament a considerar l'estatut de la metafísica. La condi- 
ció peculiar de tota metafísica és, seguint Kant, que apareix a la vegada com a ne- 
cessaria i com a impossible. A la raó humana li són formulades certes qüestions 
que no pot eludir, pero a les quals tampoc no troba resposta. Allo que constitueix 
I'essencia de la metafísica, transcendir l'experiencia, és també la raó que sigui im- 
possible com a ciencia. L'intent d'obtenir coneixements independentment de l'ex- 
periencia precipita la raó en l'obscuritat i en contradiccions. No per aixo la raó 
38. E. VILANOVA, Historia de la teologia cristiana 111,  arcel lona 1989, p. 481. 
39. J. M. VALVERDE, Conocer Joyce y su obra, Barcelona 1978, pp. 11-14. 
40. Alguns estudis d'interes sobre Kant són: K. BARTH, La théologie protestante au XIX siecle, Ge- 
nkve 1949 (trad. L. Jeanneret), pp. 135-173; 0. HOFFE, Immanuel Kant, Barcelona 1986; V .  DELBOS, 
La philosophie pratique de Kant, Paris 31969; J. LACROIX, Kant, Buenos Aires 1969 (trad. J. A. Siro- 
lli); K. FISCHER, Vida de Kant e historia de los orígenes de la filosofía critica, en 1. KANT, Critica de la 
razón pura 1, Buenos Aires 81976, pp. 21-114; M. GARC~A MORENTE, La filosofía de Kant, Madrid 
21982; E .  CASSIRER, Kant, vida y doctrina, México 31978 (trad. W. Roces); J. L. BRUCH, La philoso- 
phie religieuse de Kant, Paris 1968; J. GOMEZ CAFFARENA, El teismo moral de Kant, Madrid 1983. 
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kantiana renuncia a les preguntes de la metafísica. Opta per establir un tribunal 
que examini les possibilitats d'un coneixement purament racional: la crítica. El 
que manca a la metafísica, segons Kant, és un estatut; és per aixo que Kant porta 
la raó a judici. D'aquesta manera la metafísica es converteix en el coneixement 
que la raó té d'ella mateixa: és el punt de vista transcendental, és a dir, ara sabem 
per que coneixem. Ara bé, el transcendental no és el transcendent; és a dir, des 
del punt de vista del coneixement no es passa de la idea al ser. Aquesta disposició 
natural de la raó és la que aquesta ha de vencer, i aquest és justament l'objecte de 
la crítica. El coneixement no ha de regir-se per l'objecte, sinó pel nostre coneixe- 
ment: aquesta és la revolució «copernicana» que Kant intenta d'instaurar. Els in- 
tents de la raó pura per coneixer un món més enlla dels fenomens, el món del ver- 
tader ésser, fallen; també fallen els intents de negar-lo. A l'incondicionat li man- 
quen en realitat les dues condicions del coneixement objectiu: la intuició sensible 
i el concepte de l'enteniment. D'aquí que les idees transcendentals de la raó pura 
només tenen en la filosofia kantiana una funció regulativa, no constitutiva. 
La destrucció de la «mala» metafísica (especulativa) prepara el terreny a la 
«bona» metafísica (practica): els postulats de la raó practica. «Vaig haver d'abolir 
el saber per a donar lloc a la fe», dira Kant. Així, la teologia natural dóna pas a 
la teologia moral4'. L'origen de la moral radica en l'autonomia del subjecte. Una 
voluntat lliure i una voluntat sotmesa a la llei moral són una sola i mateixa cosa. 
L'etica kantiana es basa en el suposit que la raó pot determinar, per principi, la 
voluntat; de la mateixa manera que hi ha un «a priori» del saber, existeix també 
un «a priori» de la moral. Com a fet pur de la raó, la llei moral no necessita de 
ser deduida tedricament ni de ser comprovada per cap experiencia: s'imposa per 
si mateixa. L'home troba la llei moral en la seva consciencia, pero aquesta llei no 
és la seva llei, sinó la llei universal de tot ésser racional. El pensament, regulador 
del coneixement, es torna constitutiu de l'acció, i el deure és la conformitat de la 
voluntat als interessos de la raó. El criteri de la moralitat, en la filosofia kantiana, 
és l'imperatiu categoric: determina la voluntat al marge de tot contingut material, 
per la mera forma de la llei, per la mera norma d'obrar segons una norma que si- 
gui sempre i en tot cas universal i necessaria. 
La raó pura practica, en imposar absolutament la seva llei a la voluntat, exigeix . 
també les condicions indispensables del seu acompliment. Aquests postulats són: 
la Ilibertat, la immortalitat i I'existencia de Déu. Són condicions de possibilitat de 
la realització de l'objecte de la raó practica: el bé ,suprem. Haig d'actuar com si fos 
Iliure, com si existís la immortalitat, com si existís Déu. D'aquesta manera, Déu 
torna a trobar lloc en la filosofia de Kant, pero només com a postulat de la raó 
practica. 
La tercera pregunta fonamental de Kant, que m'és permes d'esperar?, obre la 
dimensió de futur: la historia, el sentit de la vida humana. L'esperanca en l'altre 
41. En Kant es dóna d'aquesta-manera un desplacament significatiu del que podem anomenar el 
lloc de l'experikncia de Déu: aquest passa del món a la consciencia. La crítica permet de fonamentar 
la metafísica gracies a l'etica. La tesi de Kant no afirma que Déu no existeixi, sinó que escapa a una 
objectivació. Déu és el totalment altre enfront de tot llenguatge objectivant. L'única teologia possible 
per a fa raó pura es basa en lleis morals. 
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món com una reconciliació entre l'ideal de la raó i l'existencia és una esperanqa 
raonable. L'esperanqa és el signe d'una unitat en Déu d'allo que en l'home resta 
separat. Per aquest motiu, la qüestió del que m'és permes d'esperar és la qüestió 
religiosa per excel.lkncia de Kant. Prolonga la pregunta pel deure moral. Una fi- 
losofia religiosa només pot desenvolupar-se, segons Kant, com un complement i 
en dependencia de la filosofia practica. Kant intenta de fer veure que l'alternativa 
«autonomia o creenca en Déun és falsa. Aquesta alternativa descansa en el pres- 
suposit erroni que la religió constitueix el fonament de la moral; i la religió, se- 
guint Kant, constitueix la conseqüencia, no la base de la moral. 
Pero la teoria kantiana de la religió reposa sobre un fet nou: el mal radical; i en 
aquest sentit no pot ser deduida de les altres tres crítiques. Kant manlleva el pro- 
blema del mal radical al'cristianisme i l'incorpora al seu sistema practic. La teoria 
del mal radical no és cap deducció «a priori». El mal es fa possible justament pel 
dualisme de la raó i la sensibilitat; consisteix en la supremacia acordada pel lliure 
albir als mobils sensibles sobre els mobils racionals. La convicció de la certesa del 
mal és una certesa indemostrable, una opció filosofica injustificable, de la qual 
Kant afirma la incomprehensibilitat. Per a l'explicació del mal en l'home, la sensi- 
bilitat conté massa poc -ja que seria una mera animalitat- i la raó conté massa 
-ja que en faria un mal diabolic-. El mal té la seva font en una decisió absurda 
l de la llibertat. Consisteix a capgirar l'ordre dels motius que l'home acull en les se- 
ves maximes, a subordinar la llei moral a l'amor de si com a condició suprema de 
la satisfacció dels altres motius. El mal, per a Kant, és essencia1men.t un engany; 
i el pecat és el resultat d'una decisió, d'un fet contingent, d'una seducció exterior 
a l'home. Kant no admet una naturalesa pecadora de l'home, sinó una situació pe- 
l cadora, esdevinguda possible per una inclinació i realitzada per' un acte incom- prensible de la llibertat. El mal, engendrat per nosaltres, si bé és un mal radical, 
l no és un mal absolut. No és una destrucció de la llei moral. La raó no esta corrom- buda; pot haver-hi perversió, és a dir, inversió de la jerarquia de valors, pero no 
corrupció. 
Pero l'aspecte de la filosofia de Kant que més m'interessa de retenir, juntament 
amb el problema del mal acabat d'evocar, és la pregunta: quepuc admirar?42, pre- 
gunta no explícitament formulada pel mateix Kant. La filosofia kantiana es divi- 
deix en dues parts: teorica i practica. Món sensible i món moral, naturalesa i lli- 
bertat, no poden estar dissociats, ja que la llibertat és destinada a expressar-se en 
el món sensible. El punt d'unió, l'arrel comuna del món sensible i el món moral 
~ són abordats per Kant en la crítica del j u d i ~ i ~ ~ .  Kant desdobla la crítica del judici 
en crítica del judici estetic i crítica del judici teleologic. En la crítica del judici es- 
1 tetic,-que és la que ens interessa, Kant es pregunta si el judici pot ser considerat 
l com una facultat legisladora «a priorin, com ho són la raó teorica i la raó practica. El judici de gust, conclou Kant, és un judici estetic, no logic, i té, per tant, una 
l 
I 42. Aquesta pregunta és manllevada a Ph. SECRETAN, Méditations kantiennes, Lausanne 1981. 
43. Cal indicar que aquesta noció kantiana d'arrel comuna és la que va donar lloc a les interpreta- 
l cions idealistes de la seva filosofia, a través precisament de la lectura romantica: Schiller, i posterior- 
ment Holderlin, trobaran en aquesta arrel comuna I'aspiració maxima de la seva «filosofia», que per 
aquest motiu no podra ser altra cosa que poesia. Segons Holderlin, I'acte suprem de la raó és un acte 
1 estetic: veritat i bondat nornés s'agerrnanen en la bellesa. 
base subjectiva. Per a poder adquirir I'estatut de «a priori» cal que sigui desinte- 
ressat -a diferencia de I'agradable i el bo, que són interessats-. Així, només la 
bellesa pot ser ob-iecte del judici de gust. Allo bell, segons Kant, és allo que, sense 
concepte, és representat cona a objecte d'una satisfacció universal; allo que, sense 
concepte, plau universalment. Per una banda, doncs, el judici de gust descansa so- 
bre fonaments «a priori», pero la seva universalitat és subjectiva, ja que no hi ha 
concepte per a coneixer-lo. L'obra d'art bella ens dóna una experiencia, subjecti- 
va, de la reconciliació entre la naturalesa i la llibertat. Aixo es veu de manera par- 
ticularment clara en la concepció kantiana del geni, ja que l'art be11 és obra del 
geni. El geni, diu Kant, és la capacitat espiritual innata mitjansant la qual la natu- 
ralesa dóna la regla a I'art. Allo que la llibertat (transcendental) no pot construir 
«apriorísticament» -per aixo no té conceptes- ho pot admirar en l'obra del geni 
-de la naturalesa-. S'experimenta d'aquesta manera el goig de percebre I'uni- 
versa1 en el singular. En el pla de I'art, I'home assoleix la totalitat. La llibertat es 
fa naturalesa i la naturalesa Ilibertat. 
Diverses coses m'interessa de retenir del pensament de Kant. En primer lloc, la 
capacitat d'admiració sense concepte que provoca el judici estetic; aquesta capaci- 
tat d'admiració és la que fa esclatar el món de l'objectivitat. En no posseir concep- 
tes adequats, el subjecte pot dir indefinidament la bellesa de l'obra d'art sense po- 
der conceptualitzar-la. Per aixo el judici estetic dóna molt a pensar, pero no és ob- 
jecte de coneixement. Aquest estatut del judici estetic és el que em permet d'ex- 
trapolar-ne el significat a I'ambit del llenguatge per veure si hi ha alguna figura pa- 
raielela que, corn en el judici estktic kantia, escapi a les regles de l'objectivitat. En 
aitres termes, iés  possible de trobar proposicions amb sentit que escapin a la no- 
ciO de veritat corn a adequació, tal corn voldria el positivisme Iogic? La poetica, 
corn a figura lingüística, escapa a aquesta regla de veritat corn a adequació. 
Pero hi ha un altre aspecte no menys important en el pensament de Kant que 
vuIi subratllar: la primacia de la naturalesa sobre la llibertat que representa l'obra 
del geni. Podem trobar aquesta primacia en algun altre camp que l'estetic? Jo crec 
que sí. Pero per a aixo cal fer recurs a una filosofia diferent de la kantiana, a sa- 
ber, una filosofia reflexiva que tingui paradigmes diferents deis que constitueixen 
la filosofia practica de Kant. 
Recullo de Kant dues indicacions de la seva filosofia practica: l'emplaqament de 
la idea de Déu, i ,  per tant, de la religió, en la filosofia practica; el problema del 
mal, --.-.- tractat a I'interior de la religió. Espero mostrar com un altre tipus de filosofia 
((priictica>) es capas d7exercir una crítica del subjecte que faci esclatar el món de  la 
((subjectivitat autonoma» i aporti una replica en I'ordre prhctic del que és el geni 
en I'ordre estetic, a saber, una figura on la naturalesa té la primacia sobre la lliber- 
tat. El testirnoni absolut, per utilitzar l'expressió de Nabert, és la replica del geni 
kantia. 
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a) Poetica i simbolica 
La consciencia lingüística és una de les adquisicions més rellevants del pensa- 
ment contemporani, si no la més rellevant de totes. No que el llenguatge ho sigui 
tot, pero sense llenguatge no hi ha home ni e~pe r i enc i a~~ .  Una experiencia que no 
es porti el llenguatge resta cega, confusa i incomunicable. Ara bé, per a exercir la 
seva funció d'articulació, d7expressió, de comunicació, no és necessari convertir el 
llenguatge en llenguatge especulatiu, és a dir, traduit al concepte. Hi ha un nivell 
pre-conceptual del llenguatge que es fa pales en les narracions, relats, mites, etc. 
Aquest nivell pre-conceptual del llenguatge és el que Ricoeur anomena llenguatge 
simbolic4? llenguatge que té un doble sentit i que requereix ésser interpretat, de 
manera que al sentit segon només s7hi arriba a través del sentit primer. La poetica 
esta estretament relacionada amb el ~ imbo l i sme~~ .  
Si ara ens adrecem a l'experiencia religiosa, aquesta no escapa a les regles de 
17experi&ncia ordinaria: requereix, igual que l'altre, la mediació del llenguatge. 
Pero és també en el pla del llenguatge pre-conceptual, per exemple el dels generes 
literaris de 1'Antic i del Nou Testament, on es constitueix el llenguatge religiós 
primari. Una hermeneutica teologica s7ha d'adrecar prioritariament a les modali- 
tats més originaries d'una comunitat de fe, a les expressions per les quals els mem- 
bres de la comunitat interpreten a títol originari llur experiencia per a ells matei- 
xos i per als altres. Aquestes experiencies més originaries són preses en formes de 
discurs tan diverses com la narració, la profecia, els textos legislatius, els anome- 
nats sapiencials, els himnes, les súpliques i accions de gracies, les paraboles, etc. 
El prejudici seria considerar aquestes formes de discurs com a simples generes li- 
teraris que caldria neutralitzar per a extreure7n el contingut teologic. La «teolo- 
gia» és homogenia a 17estructura del relat. Pero aquesta teologia no constitueix sis- 
tema. Sota cap de les seves modalitats, la «teologia» immanent als generes litera- 
ris de la Bíblia no es deixa incloure en un saber. D'aquesta manera, tota teologia 
racionalista és d7antuvi d e ~ c a r t a d a ~ ~ .  
Poetica i simbolica, per continuar amb el llenguatge de Ricoeur, ens mostren els 
trets d'una veritat que no és adequació sinó manifestació. Només un llenguatge 
poetic ens restitueix una pertinenca a un ordre de coses que precedeix la nostra 
capacitat d'oposar-nos aquestes coses com a objectes enfront d7un subjecte. 1 les 
expressions originaries de la fe se situen sota el signe de la funció poetica. La poe- 
tica és, en aquest sentit, la suspensió de la funció descriptiva; no augrnenta el co- 
44. P. R~COEUR, Poética y simbólica, dins Iniciación a la práctica de la teología 1, Madrid 1984 
(trad. A. Urbán), pp. 43-69. 
45. El terme simbolic té en Paul Ricoeur dues cotes ben definides. L'extensió mixima que dóna a 
aquest terme és la que li va atorgar Cassirer en la seva Filosofia de les formes simboliques: estructures 
de I'experikncia humana dotades d'un estatut cultural i capaces de vincular (religio) els membres de la 
comunitat que reconeixen tals símbols com a normes de la seva conducta; i'extensió mínima que li 
dóna és la que Peirce li reconeixia en la seva Semiotica: relació entre dos nivells de significat fundada 
en I'analogia. 
46. Poetica, del grec poiesis: fabricació d'una cosa distinta del seu autor, s'associa al caracter pro- 
ductiu de certes classes de discurs, sense distingir entre prosa i poesia. 
47. P. RICOEUR, Herméneutique de i'idée de Révélation, dins La Révélation, Bruxelles 1977, 
pp. 15-54. 
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neixement dels objectes. En la seva funció poetica, el llenguatge aboleix aquesta 
referencia del discurs de tipus descriptiu i amb ella el regne de la veritat corn a 
adequació. No aboleix, pero, tota referencia; l'hermeneutica té corn a objecte el 
món del text, o la «cosa del text», segons l'expressió de Gadamer. Allo que cal fi- 
nalment comprendre en un text no és ni l'autor ni la seva suposada intenció - c o m  
pretenia l'hermeneutica romantica-, ni tan sols les estructures o l'estructura im- 
manent al text - c o m  pretenen tots els estructuralismes-, sinó el rnón entrevist 
fora del text corn a referencia del text. No allo que és dit, sinó allo sobre que és 
dit: el món que el text desplega davant  se^^^. 
b) Metafisica del testimoni 
Pero la resistencia més gran per a una consciencia a acceptar una transcenden- 
cia, suposit de tota teologia cristiana, és la d'una consciencia que es posa a si ma- 
teixa: el cogito corn a autoevidencia immediata de si mateix. Aquesta immediatesa 
del cogito és el que cal examinar. El cogito no és, corn volia Descartes, posició im- 
mediata de si mateix, sinó posició mediatitzada per un univers de signes. Al cogito 
li cal, en efecte, ser mediatitzat er les representacions, les accions, les obres, les 
per a trobar-se. 
E institucions que «l'objectiven». S en aquests «objectes» que l'ego s'ha de perdre 
Aquesta concepció del cogito implica que la reflexió no és mai primera, és a dir, 
constitutiva: sobrevé corn una crisi en el si de l'experiencia que ens constitueix 
prbpiament en subjecte d'aquesta experiencia. La reflexió és l'apropiació del nos- 
tre esforc per existir i del nostre desig d'ésser, a través de les obres que testimo- 
nien aquest esforq i aquest desig. D'aquesta manera, la reflexió es converteix en 
interpretació; no desa areix, pero el seu'estatut és sempre ser reflexió segona, 
com diria G. Marcel. i s una desfeta de la pretensió d'erigir-se en mesura del sen- 
tit, de constituir en ella mateixa i a partir d'ella mateixa tota significació. Alla on 
la consciencia-es posa corn a origen de sentit, la filosofia hermenkutica opera la 
«desapropiació» d'aquesta pretensió. Com? 
El rebuig de la contingencia historica, a saber, no fer dependre l'itinerari de la 
consciencia d'esdeveniments contingents, constitueix la millor defensa de la rei- 
vindicació d'autonomia. És aquest rebuig que vol afrontar una meditació sobre la 
categoria de t e ~ t i m o n i ~ ~ .  
L'itinerari d'una consciencia que no es posa corn a origen de sentit comenca ja 
en el moment que deixa d'exercir la funció epistemolbgica o gnoseologica. En el 
moment que el cogito vol afrontar el voler, la causalitat de la voluntat, no es pot 
regir per les mateixes normes que per la constitució del coneixement. Si la funció 
de coneixer es basa en l'autonomia del cogito respecte de tot element contingent, 
48. Aquesta noció de rnón del text o cosa del text, Ricoeur la manlleva de H. G. GADAMER, Verdad 
y método, Salamanca 1977 (trad. A. Agud Aparicio; R. de Agapito). 
49. Aquesta categoria és manllevada de la filosofia de Jean Nabert. Sobre Nabert, podeu veure el 
rneu estudi Trascendencia y revelación de Dios. Metafísica de las cifras según Karl Jaspers; rnetafisica 
del testimonio según Jean Nabert, Barcelona 1983. L'estudi més complet sobre la filosofia de Nabert és 
el de Paul NAULIN, L'itinéraire de la consciente, Paris 1964. Sobre el testimoniatge, podeu veure també 
E. CASTELLI (ed.), Le témoignage, Paris 1972. 
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la voluntat necessita la mediació del cos, del «teixit» de la vida psicologica, per a 
«saber» quelcom d'ella mateixa. Aixb no és objecte de saber, com va observar 
Kant, sinó de «fe filosofica»; i és per aquest motiu que Nabert comenca el seu iti- 
nerari amb la creenca en la 1libertats0. La llibertat és objecte de creenca, no de sa- 
ber, que s'ha de «verificar» pels actes del jo. Aquesta tradició filosdfica, que es re- 
munta a Maine de Biran i prossegueix, entre altres, en Nabert i Ricoeursl, dóna 
una orientació nova a la filosofia de la voluntat que obre nous camins a la reflexió, 
i que són els que em permeten, sense fer-ne aquí una analisi exhaustiva, d'afron- 
tar el problema de I'autonomia del cogito des d'un altre punt de vista. 
El cogito, en la filosofia de Nabert, és «autonom» només en la seva funció de 
constitució del saber, pero no en la seva funció de determinar el voler. 1 aixo des 
del primer moment, amb I'experiencia de la llibertat. El moment decisiu, pero, en 
una metafísica del testimoni és, al meu entendre, el problema del problema 
que també es troba, com hem vist, en la filosofia kantiana. Segons Kant, el mal 
radical no afecta la raó, sinó que aquesta en queda preservada. El mal, en el pen- 
sament de Nabert, és posat en relació amb «l'injustificable» i és inseparable de 
l'acte pel qual el subjecte es constitueix com a llibertat, acte que requereix el con- 
curs de la raó, pero que no és real f i n ~  que s'investeix en un acte concret del jo. 
El jo, tanmateix, no és identic a «I'objectivitat» dels seus a ~ t e s ~ ~ ,  i la reflexió cons- 
titueix, en aquest sentit, un distanciament i l'inici de la regeneració. La reflexió és 
l'acte pel qual el jo es distancia de si mateix per a establir la diferencia que hi ha 
entre el1 i el1 mateix, entre el seu jo real i la consciencia pura. El jo esta així abo- 
cat a una tasca infinita per a igualar-se a si mateix, per a igualar el seu jo real a 
la consciencia pura54, tema que Nabert pren de Fichte. El problema es planteja pel 
jo quan es troba abocat a una mena de situació «trigica» en no poder trobar jus- 
tificació possible al mal que el1 mateix engendra i del qual no es pot deslliurar. És 
aleshores quan pot tancar-se en la seva autosuficiencia o girar-se vers els altres i 
fer de I'acte que constitueix la seva separació i el constitueix com a jo un acte de 
comunió i de comunicació entre les consciencies. Des d'aquest moment, des del 
moment que la consciencia renuncia a ser per a si, renuncia a tenir la seva llibertat 
per la instancia suprema i recorre a I'experikncia d'altres consciencies per a veure 
si elles manifesten el que ella denuncia de si mateixa. Així, de manera analoga al 
geni kantia, el testimoni absolut mostra a la llibertat, que es tenia per autosufi- 
cient, que el1 ha assolit allo que per a la consciencia propia era només una certesa 
reflexiva: l'adequació de la consciencia pura i la consciencia concreta singular. 
50. La primera obra de NABERT és precisament L'expérience intérieure de la liberté, París 1923, 
completada per I'important article L'expérience interne chez Kant, dins Revue de Métaphysique et de 
Morale (1924) 205-268. 
51. La primera filosofia de RICOEUR és precisament una filosofia de la voluntat: Le volontaire et 
l'involontaire, Paris 1950, i Finitude et culpabilité, Paris 1960. Sobre aquesta tradició de la filosofia re- 
flexiva, vegeu L. ROBBERECHTS, Essai sur la philosophie réfléxive 1, Namur 1971. 
52. Vegeu especialment I'Essai sur le mal, Paris 1955, de Jean NABERT. 
53. Vegeu I'article de P. RICOEUR, L'acte et le signe chez Jean Nabert, dins Le conflit des interpré- 
tations, Paris 1969, pp. 211-221. 
54. Vegeu sobretot els Elérnents pour une ethique, Paris 1943, de Jean NABERT. 
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El recurs al testimoni comporta un moviment de despullament del jo que con- 
dueix la reflexió al trobament de signes contingents de l'absolut. El testimoni ab- 
solut situa la reflexió enfront de la paradoxa, per parlar corn Kierkegaard, que es- 
candalitza la consciencia en les seves pretensions. Per aixo, aquesta renúncia de la 
consciencia a la seva sobirania, la consciencia no la pot dur a terme sense contra- 
dicció: només ho pot fer confessant la seva dependencia enfront de les manifesta- 
cions histbriques del diví. Aquesta confessió no pot ser de cap manera kantiana. 
El contingut pur i la vigencia pura de 17imperatiu categoric romanen dempeus en- 
cara que l'experiencia no ens ofereixi ni un sol testimoni del fet que cap subjecte 
real hagi obrat d'acord amb ell, corn en rigor no ens n70fereix ni ens en pot oferir 
cap. La moralitat, segons Kant, no pot residir en l'acció, sinó solament en la mo- 
tivació del voler. Aquesta és la diferencia entre una filosofia transcendental corn 
la de Kant i una filosofia reflexiva corn la de Nabert: la llibertat transcendental 
sols és condició de possibilitat de la llibertat, corn el subjecte transcendental sols 
és condició de possibilitat del coneixement; la llibertat, per a ser real, s'ha d'inves- 
tir en la naturalesa contingent, en 17involuntari, corn diu Ricoeur. No pas perque 
la filosofia transcendental sigui falsa, sinó insuficient. 
Només esdeveniments, actes, persones que testimonien que l'injustificable és 
superat aquí i ara podrien obrir de nou el camí de 17afirmació originaria. Aquest 
camí no té cap garantia de ser trobat, pero tampoc no es pot renunciar que ho si- 
gui. Res no em garanteix que en la meva existencia em trobaré un testimoni de 
l'absolut. De tota manera, la reflexió sobre el testimoni sols és possible després 
del trobament amb algun testimoni historic, corn la reflexió sobre la llibertat sols 
és possible des de l'experiencia de la realització d'actes lliures, la reflexió sobre el 
pecat des del perdó i la reflexió sobre el mal des de l'esperanqa de la redempció. 
Ara potser pren més consistencia l'afirmació que la filosofia és sempre «segona». 
El testimoni historic té la mateixa estructura, en l'ordre prhctic, que el judici es- 
tetic de 170bra kantiana. És una presentació d7allo que per a la reflexió resta una 
idea. La relació entre la idea kantiana en la Crítica del judici estetic i la seva pre- 
sentació estetica que provoca la seva capacitat d'admiració expressa bé la relació 
que es pot establir entre l'afirmació originaria i la seva presentació histbrica en 
testimonis dels quals nosaltres no hem acabat mai d'esgotar el sentit. La nostra lli- 
bertat corn a norma suprema de la moralitat s'ha de mesurar amb els testimonis 
histories que manifesten un ordre de coses diferent de les previsions rnerament ra- 
cional~. El testimoni absolut ens manifesta un ordre de coses que no s'identifica 
ja amb la moral purament, sinó que la transcendeix. No perque el testimoni abso- 
lut suprimeixi l'ordre etic, sinó perque el transcendeix. En aquest sentit el postulat 
kantia resta valid, a saber, que la moral és la font de la religió i no a la inversa. 
Perb l'ordre de la caritat, corn diria Pascal, és un altre ordre. 
Com la poetica en el vessant «objectiu», l'experiencia del testimoni en el ves- 
sant «subjectiu» permet d'obrir l'horitzó per a una experiencia específicament re- 
ligiosa de l'absolut. Mai no es pot derivar aquesta experiencia de categories pura- 
ment filosbfiques. La filosofia, seguint Ricoeur, no té per missió justificar la pa- 
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raula de Déu, sinó obrir l'horitzó de significació en el qual pot ser escoltadas5. I 
la «teologia» en quant discurs sobre Déu haurh de consistir en una henneneutica 
de les expressions i experiencies religioses de l'absolut. Hermeneutica, pero, en 
sentit diametralment oposat al hegelia. La interpretació no ve després de l'esdeve- 
niment, com el mussol de Minerva que s'erigeix en interpret de la veritat després 
del pas de la historia, sinó que és intrínseca al mateix text i al mateix esdeveni- 
ment, atorgant la primacia a ells, no a la interpretació. Curiosament, una filosofia 
i una «teologia» que es volen portadores de sentit, renuncien a ser clau interpreta- 
tiva per a donar pas justament a I'esdeveniment, a allo irreductible a tota interpre- 
tació. La teologia té com a destí apropiar-se I'expressió de P. Ricoeur al final de 
la Simbolica del mal: «el símbol dóna a pensar*, diu Ricoeur; i nosaltres podem 
afegir-hi: el testimoni invita a testimoniar. 
El llenguatge religiós i els testimonis de l'absolut diuen coses a l'home que cap 
altre llenguatge no diu. Sense ells, una esfera de l'experiencia humana restaria 
muda. Pero ho diuen i ho diran només en la mesura que siguin ~reveladors*, és a 
dir, pel «món» que siguin capacos d'obrir i per la «cosa» que manifestin. 




The first part of this paper goes over the milestones of modern philosophy with the intention of showing the secula- 
rization process of Christian Theology in the context of modern thought. The second part tries to establish the statute 
that the theological discourse ought to have at the interior of modern thought. This statute should take the model from 
the Kantian aesthetic judgment, whose replica could be found in the linguisticfigure of ((poeticsn (Ricoeur) or in the ((wit- 
nessn category (Nabert). Both figures can be used as a link for the theological discourse, nevertheless theology cannot 
be deducted either from one or the other; but they allow us to think theology as ((faith's poetics. or as ((witness herme- 
neutics~. 
55. RICOEUR ha escnt repetidarnent sobre aquest tema, pero un dels articles més clarificadors és La 
philosophie et la spécificité du langage religieux, dins Revue d'histoire et de philosophie religieuses 55 
(1975) 13-26. 
